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Das «Komitee Cap Anamur» kann nach zwanzig Jahren Arbeit
nicht die normalerweise zu erwartende «ordentliche» Gründungs-
geschichte nachweisen.3 Aber gerade dies macht seine geheime
Kraftquelle aus: weil der normative Kern nicht in einer Grün-
dungsgeschichte festgeschrieben ist, sondern aus der Erinnerung
an den Willen vieler, gemeinsam zu helfen, lebt, konnte das
Komitee immer wieder rasch auf die jeweils neuen Herausforde-
rungen reagieren. Als Hans Koschnik, Bosnien-Beauftragter der
Deutschen Bundesregierung, in seiner Laudatio anläßlich der
Verleihung des Walter-und-Marianne-Dirks-Preises am 8. Mai
1999 in der St.-Gallus-Kirche (Frankfurt/M.) an Rupert Neudeck
an die bisherige Arbeit des «Komitee Cap Anamur» erinnerte4,
wurde das zu einem tour d'horizon der jüngsten Zeitgeschichte.
Er nannte Einsätze in Vietnam, Kambodscha, Äthiopien und
Eritrea, Tschad, Sudan, Uganda, Afghanistan, Angola, Kurdi-
stan, Tschetschenien, Bosnien-Herzegowina, Kosovo, Haiti und
in den neuen Bundesländern. Und er sprach von dem langwieri-
gen Engagement in der internationalen Kampagne für ein Verbot
der Herstellung und des Einsatzes von Anti-Personen-Minen
und den öffentlichen Kontroversen mit der Rüstungsindustrie.
Für ihn erschloß sich mit der Arbeit des Komitees eine neue
Stufe politischen Bewußtseins für die Bürger und die Politik in
Deutschland, insofern es Brücken zu den drängenden Fragen
der Zeit schlagen konnte. Gerade diese Form eines humanitären
Engagements, das sich nicht von politischen Optionen leiten
"Der Walter-und-Marianne-Dirks-Preis wird ausgerichtet von Pfarrer
Franzwalter Nieten (Pfarrei St.Gallus, Frankfurt/M.), Karl Koch (Katho-
lisches Bildungswerk, Frankfurt/M.), Thomas Seiterich-Kreuzkamp (Publik-
Forum, Frankfurt/M.). Die Juroren stammen aus dem journalistischen,
politischen, gewerkschaftlichen und kirchlichen Bereich. Bisherige Preis-
träger waren: für 1995 Alois Schardt (ehemaliger Chefredaktor von
Publik, Programmdirektor beim ZDF), 1996 Joachim Garstecki (Gene-
ralsekretär der Deutschen Sektion von Fax Christi), 1997 Rita Süssmuth
(damals Präsidentin des Deutschen Bundestages), 1998 Herbert Leuninger
(Pro Asyl) und Ernst Leuninger (Dezernent für Erwachsenenarbeit im
Bistum Limburg). Der Preisverleihung ging ein Gedenkgottesdienst für
Marianne und Walter Dirks voraus. Weihbischof Hans-Jochen Jaschke
(Hamburg) predigte zu Jak 2,14-20 und Mt 25, 31-49.
ließ, aber gleichzeitig den einzelnen Bürger zum Handeln er-
mächtigte, führte notwendigerweise zu harten Auseinanderset-
zungen mit politischen Institutionen darüber, was opportun und
machbar, wer kompetent und von gesetzlichen Bestimmungen
wie von akzeptierten Gewohnheiten her zum Handeln ermäch-
tigt sei. Darin erwies sich die Arbeit des Komitees bis heute als
höchst politisch, insofern es im Widerspruch wie in der Koope-
ration die Bedingungen humanitären Handelns sich erkämpfen
mußte und dadurch erst sichtbar machte. Hans Koschnik schloß
seine Laudatio mit einer einfachen Geste, indem er auf Rupert
Neudeck mit den Worten «Seht - ein Mensch» zeigte und damit
nachdrücklich daran erinnerte, wie er seine Rede begonnen hat-
te, nämlich mit der Feststellung, daß man nur dann zutreffend
über Rupert Neudeck sprechen kann, wenn man die Situationen
und Kontexte zum Thema macht, die dieser durch sein Handeln
den Menschen neu zugänglich gemacht habe.
Rupert Neudecks Dankesrede für die Preisverleihung konfron-
tierte die Zuhörer mit einem Prozeß politischer Aufklärung. Er
begann mit der Feststellung, daß humanitäre Arbeit in Europa
immer wieder dem Irrtum zu verfallen drohe (wörtlich sprach er
von einem «Aberglauben»), alles mit Geld lösen zu können. So
würde aber den Bedürftigen nicht geholfen, weil sie als Men-
schen nicht mehr wahrgenommen würden, wie die Spender
ihrerseits sich deren Situation zu verschließen drohen. Huma-
nitäres Handeln, wie es angesichts der aus dem Kosovo vertrie-
benen Menschen notwendig sei, müßte deren Hoffnungen, vor
allem deren Hoffnung auf eine Rückkehr, wahrnehmen und sie
darin bestärken. Darum sei das, was heute geschieht, eine Krise
der Politik. Das humanitäre Engagement sei das einzige gewe-
sen, auf das die Menschen aus dem Kosovo sich in den letzten
Wochen wirklich verlassen konnten. Daß dies möglich gemacht
wurde durch die Hilfe (auch die Geldspenden) von Bürgerinnen
und Bürgern in den europäischen Ländern, bezeichnete Rupert
Neudeck als einen «Trostspruch» in der «Wüste der Politik», der
Katastrophe eines Krieges, der genau das nicht verhindert habe,
was er behauptete. Nikolaus Klein
Erosion der Gottesrede und christliche Spiritualität
Antworten von Michel Foucault und Michel de Certeau im Vergleich (1. Teil)*
«Der Sinn und das Verstehen folgen dem Ereignis nach, wie das
Hören eines Schlages dem Auge folgt, das die Geste des Schia-
gens erblickt. Das Verstehen kommt stets zu spät.»1 Mit dieser
Formulierung umschreibt der Mystikforscher, Historiker und
Sozialpsychologe Michel de Certeau (1925-1986) die Erfahrung
des mystischen Ereignisses. Sie charakterisiert aber auch eine
Erfahrung, die das Werk des Jesuiten mit dem Werk seines
Freundes und philosophischen Wegbegleiters Michel Foucault
(1926-1984) verbindet. Das Denken beider reflektiert auf einen
Bruch, der sich irgendwann um die Jahrhundertwende ereignet
haben muß - die Erfahrung eines Schlages, der den Humanis-
mus der klassischen-Moderne-ebenso wie die Autorität ihrer
Wissenschaften verunsicherte, schon bevor sie ihren Zenit über-
schritten hatten und die rationalitäts- und wissenschafts-kriti-
schen Diskurse des 20. Jahrhunderts ihre «Krise»2 konstatierten.
Es mag sich deshalb nahelegen, die nachfolgende vergleichende
Werkanalyse mit einer literarischen Episode zu eröffnen, die
* Überarbeitete Version eines Vortrages anläßlich des Symposiums
«Kultur, Mystik und Christentum - Denken auf ungebahnten Wegen mit
Michel de Certeau» am 273. Oktober 1998 in Weingarten.
'Michel de Certeau, L'Etranger ou l'union dans la diffeYence. Nouvelle
Edition etablie et presentee par Luce Giard, Paris 1991, S. 4 (Übers. JoH).
2
 Vgl. hierzu insbesondere die für die spätere Diskussion richtungweisen-
de, bereits 1936 erschienene «Krisenschrift» Edmund Husserls: ders., Die
Krise der europäischen Wissenschaft und die transzendentale Phäno-
menologie (Husserliana VI), The Hague 1954; sowie: Jacques Derrida,
Husserls Weg in die Geschichte am Leitfaden der Geometrie. Übers, von
Rüdiger Henschel und Andreas Knop, München 1987.
den Gestus dieses Bruchs zu einem Zeitpunkt in Szene setzte,
bevor die beiden «Michels» - cum gemitibus et variis membrorum
motibus - das Sprechen erlernten; einer Episode aus dem ersten
Kapitel des Ulysses von James Joyce.
Wir begegnen dort einer der beiden Hauptfiguren des Romans,
dem Dichter Stephen Dedalus, verwickelt in ein Gespräch mit
seinem Freund, dem Mediziner Bück Mulligan. Stephen - von
Mulligan auch als «Kinch» bezeichnet - wird von religiösen
Schuldgefühlen geplagt. Er hat dem frommen Katholizismus
seiner Mutter abgeschworen, doch seine Befreiungsversuche
werden in regelmäßigen Abständen von einer schuldbeladenen
Erinnerung unterlaufen. Unvermittelt kommt Mulligan auf das
Ereignis zu sprechen, mit dem sich diese Erinnerung assoziiert:
«Du hättest dich ja verdammtnochmal auch hinknien können,
Kinch, als deine sterbende Mutter dich darum bat, sagte Bück
Mulligan. Ich bin genauso ein Hyperboreer wie du. Aber wenn
ich denke, daß deine Mutter dich mit ihrem letzten Atemzug an-
bettelt, du sollst doch niederknien und für sie beten! Und du
sagst nein! Mensch, du hast was Unheimliches in dir...»3
Stephens Medizinerfreund vertritt in dieser Passage den ratio-
naleren Part - er verkörpert die Rolle des humanistischen
Pragmatikers, der seinen Gefühlen mit analytischer Distanz
begegnet. Wenige Seiten später erläutert er, an welchem Punkt
sich seine Wahrnehmung der beschriebenen Familienszene von
'James Joyce, Ulysses. Übers, von Hans Wollschläger (Frankfurter Aus-
gabe, Werke 3.1 und 3.2), Frankfurt 1975, S. 10.
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derjenigen seines Freundes scheidet: «Und was ist denn der Tod,
fragte er, der deiner Mutter oder deiner oder mein eigener? Du
hast bloß deine Mutter sterben sehen. Ich seh' die Leute jeden
Tag abkratzen im Mater und Richmond, seh' wie man ihnen in
den Kutteln rumschneidet im Seziersaal. Eine Dreckerei ist das
und nichts sonst. Hat einfach gar nichts zu besagen. Du wolltest
nicht niederknien, um zu beten für deine Mutter an ihrem Ster-
bebett, als sie dich bat. Warum? Weil du den verfluchten Je-
suitenzug in dir hast, bloß daß er dir verkehrtherum eingeimpft
worden ist. Für mich ist das alles urkomisch und dreckig. Ihre
Gehirnlappen funktionieren nicht mehr. Sie nennt den Doktor
Sir Peter Teazle und pflückt sich Butterblümchen von der Stepp-
decke. Halt sie bei Laune, bis es vorbei ist. Ihren letzten Wunsch
im Tode hast du durchkreuzt, und trotzdem schmollst du mit
mir, weil ich nicht flenne wie irgendein gedungener Sargschlep-
per von Laloutte.»4
Joyce inszeniert mit diesen beiden Dialogen ein verschlagenes
Kippspiel. Man ist geneigt, sich nach dem ersten Dialog auf die
Seite des Mediziners zu schlagen. Warum sollte Stephen sich
nicht hinknien, wenn es seiner sterbenden Mutter guttut? Der
Zynismus von Mulligans Kommentar dürfte indessen selbst den
gutmütigsten Leser verunsichern. Wenn dieser daraufhin die
Seite wechselt, ist er allerdings bereits auf die Joycesche List
hereingefallen - er hat sich zumindest vor sich selbst als ein
«Medizyniker» geoutet. Und so mag sich nach der Lektüre die-
ser Episode der Verdacht aufdrängen, daß sich der «Medizynis-
mus» Bück Mulligans nicht auf die Deformationserscheinung
eines Berufsstandes reduzieren läßt. Das spätmoderne Subjekt
scheint geneigt, jede Handlung zu tolerieren, wenn sie als geeig-
net erscheint, sich oder anderen Menschen «etwas Gutes zu tun»
oder dazu verhilft, «sich wohl zu fühlen».
Die zitierte Episode nimmt damit eine der Grundeinsichten der
Foucaultschen Modernitätskritik vorweg. Denn das diffuse Be-
dürfnis, sich wohl zu fühlen und anderen Menschen nicht weh zu
tun, gehört zu den auffälligsten Merkmalen des moralischen
Pragmatismus spätmoderner Gesellschaften: «Generell kann man
sagen, daß in unserer Gesellschaft das Hauptfeld der Moral, der
Teil unserer selbst, der für die Moral am wichtigsten ist, unsere
Gefühle sind. (Du kannst auf der Straße oder sonstwo ein
Mädchen haben, wenn du nur für deine Ehefrau gute Empfin-
dungen hegst.)5
Was Foucault an dieser Stelle durch den Verweis auf moralische
Maximen erläutert, wird in der zitierten literarischen Episode
am Beispiel religiöser Gesten durchgespielt. Es ist, als habe die
Sprache der Gesten und Zeichen, durch die Menschen einander
ihre Achtung bekunden oder mit «Furcht und Zittern» von der
verborgenen Macht ihres Gottes Zeugnis geben, ihr rituelles
Gewicht verloren - als hätten sie sich irgendwann im Verlaufe
der Moderne in die Verfügungsmasse therapeutischer, didakti-
scher, pädagogischer oder anderweitig «humanistischer» Maß-
nahmen verwandelt: Unsere Selbst- und Fremdwahrnehmung
trägt die Spuren jener Sehweise, die nach Foucaults und Cer-
teaus Überzeugung für die moderne Krise der Gotteserfahrung
kennzeichnend ist. Wie kam es zu dieser Krise? Und welche
Folgerungen ziehen Foucault und Gerteau aus ihrer Situations-
analyse?
Die Denkwege von Foucault und Certeau verlaufen auf weite
Strecken parallel. Nur in der Gottesfrage scheinen sie voneinan-
der zu differieren: Ist der Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs in
Foucaults Schriften durchgehend abwesend, so ist dessen Ab-
wesenheit in den Schriften Certeaus so gut wie durchgehend an-
wesend. Es wird sich allerdings zeigen, daß die Differenz dieser
Positionen - die Differenz zwischen einer abwesenden und einer
anwesenden Abwesenheit - gar nicht so leicht zu fassen ist, wie
dies das philosophische Spiel der Worte nahelegen mag.
Im folgenden soll zunächst eine Skizze von Foucaults und Cer-
teaus Analyse der Vorgeschichte der modernen humanwissen-
schaftlichen Vernunft vorgelegt werden, um aufzuzeigen, warum
der christliche Glaube im Gefolge der Neuzeit in eine tiefe Krise
geraten mußte. Daran anschließend soll zumindest in groben
Zügen auf die Fragen eingegangen werden, inwieweit Certeaus
Auseinandersetzung mit der mystischen Tradition Ansatzpunk-
te liefert, auf diese Krise zu reagieren und inwieweit sich dabei
Parallelen in bezug auf das Konzept einer «Ästhetik der Exi-
stenz» beim späten Foucault ergeben.
Der Einschluß des Ausgeschlossenen
Foucaults wissenschaftskritische Analysen der humanwissen-
schaftlichen Vernunft der Moderne folgen einer wissenschafts-
historischen Problemstellung: Sie erforschen die Perspektiv-
verschiebungen, die sich vollziehen mußten, damit der Mensch
zum Objekt eines humanistisch-therapeutischen Programms
systematischer Selbsterforschung werden konnte, das über den
engeren Rahmen der Wissenschaften hinaus auch die Selbstwahr-
nehmung spätmoderner Subjekte prägt. Zwei Epochenübergänge
stehen dabei im Zentrum seiner Analysen: der Übergang von
der Renaissance zum «klassischen Zeitalter», der nach Foucault
ungefähr um die Mitte des 17. Jahrhunderts anzusiedeln ist, und
der Übergang zur Moderne, die für ihn gegen Ende des 18. Jahr-
hunderts im Umfeld der Französischen Revolution anbricht.
Die Grundstruktur dieser Epochengliederung wird von Foucault
bereits in seinem ersten bedeutenden Werk Wahnsinn und Ge-
sellschaft ausgearbeitet und läßt sich dort an drei exemplari-
schen Gestalten festmachen, die - historisch aufeinanderfolgend
- keineswegs miteinander identisch sind:
erstens der Gestalt des sprechenden Narren, der die tragisch-
heitere Welt der Renaissance charakterisiert: beunruhigt und
fasziniert zugleich, ließ man die Narren auf «Narrenschiffen»
durch die Flüsse Europas ziehen. Denn ihr Anblick erscheint
den Menschen als ein rätselhaftes Zeichen im großen Buch der
Welt - eine Hieroglyphe, die von den Geheimnissen der Schöp-
fung Zeugnis gibt6,
zweitens der Gestalt des Wahnsinnigen, der das klassische Zeit-
alter Descartes beschäftigte: der Narr der Renaissance wird zum
Schweigen gebracht, indem man ihn zusammen mit Arbeitslosen
und Müßiggängern aus dem alltäglichen Leben ausschließt7,
drittens der Gestalt des Geisteskranken, den das Zeitalter der
modernen Psychiatrie erfindet: In Kliniken interniert, wird der
Wahnsinnige zum Objekt medizinisch-therapeutischer Maß-
nahmen.8
Der moderne Geisteskranke - so läßt sich die philosophische
These zusammenfassen, die Foucault mit dieser Epochenglie-
derung verbindet - ist das Produkt einer Aus- und Wiederein-
schließungsprozedur, die nur deshalb als plausibel erscheinen
konnte, weil sie mit entsprechenden sinnlich-räumlichen Aus-
und Wiedereingrenzungsprozeduren einherging. Die erste unter
den beiden Zäsuren, die diesen Prozeß untergliedern, ereignet
sich dabei mit dem Übergang von der Renaissance zur Klassik:
Als das klassische Zeitalter den Narren der Renaissance zum
Schweigen brachte, verfolgte es eine Strategie der Ausgrenzung.
Gestützt auf an Leprakranken erprobten Techniken zur räum-
lichen Absonderung Aussätziger, läßt die Neuzeit den Wahn-
sinn als eine vergeistigte Form des Aussatzes erscheinen. Mittels
sinnlicher Abgrenzungsprozeduren erscheint die nunmehr öffent-
lichkeitswirksam sichtbar gemachte «Unvernunft» des Wahn-
sinnigen als eine Kontrastfolie, von der sich das denkende Ich
- das Cogito des kartesianischen Zeitalters - abhebt, um sich
der unerschütterlichen «Vernünftigkeit» seiner selbst zu verge-
wissern.
4
 James Joyce, Ulysses, a.a.O., S.15.
5
 Michel Foucault, Zur Genealogie der Ethik: Ein Überblick über laufen-
de Arbeiten, in: Hubert L. Dreyfus, Paul Rabinow, Michel Foucault. Jen-
seits von Strukturalismus und Hermeneutik. Übers, von Claus Rath und
Ulrich Raulff, Frankfurt am Main 1987, S. 275.
6
 Vgl. Michel Foucault, Wahnsinn und Gesellschaft. Eine Geschichte des
Wahns im Zeitalter der Vernunft. Übers, von Ulrich Koppen, Frankfurt
am Main 1973, S. 19ff.
7Vgl. Michel Foucault, Wahnsinn und Gesellschaft, a.a.O., S. 68ff.
8
 Vgl. Michel Foucault, Wahnsinn und Gesellschaft, a.a.O., S. 435ff., 534ff.
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Als im Umfeld der Französischen Revolution gegen Ende des
18. Jahrhunderts der moderne «Philanthrop» das Wort ergreift,
um die ausgegrenzten Wahnsinnigen erneut zu «integrieren»,
ereignet sich der zweite Bruch, der den Übergang in die dritte
Phase einleitet: der Prozeß der Wiedereinschließung des Ausge-
schlossenen, mit dem die Moderne anbricht. Unter der Aufsicht
ärztlicher «Thaumaturgen»9 in Kliniken interniert, kehrt das
«andere der Vernunft» erneut ins Innere des gesellschaftlichen
Raumes zurück. Doch die Gestalt dieses «anderen» hat sich
einer folgenreichen Verwandlung unterzogen: Der Wahnsinnige
hat aufgehört, die Vernunft zu verunsichern, und sich in ein
klinisch definiertes geisteskrankes Objekt verwandelt.
Die De-finition des Geisteskranken - seine Eingrenzung als ein
diskretes Objekt der Therapie - erweist sich damit als Produkt
einer gesellschaftspolitischen Operation, die den Raum öffent-
licher Wahrnehmung radikal umstrukturiert. Der Narr der
Renaissance erschien als ein zeichenhaftes Wesen: Kraft der
göttlichen Vorsehung erinnerte seine Gestalt an die befremd-
liche Eitelkeit des Welttheaters oder das göttliche Gebot zur
Nächstenliebe. Doch als dieses Wesen - nach einer vorüber-
gehenden Phase des Ausschlusses - erneut ins Innere des gesell-
schaftlichen Raumes zurückkehrte, um in Kliniken interniert
zu werden, hatte es sein Geheimnis verloren und sich in ein
«anormales Bewußtsein» verwandelt. Weder geheimnisvoll noch
bedrohlich wird es der Fürsorge menschenfreundlicher Thera-
peuten überantwortet.
Humanwissenschaftliche Antwort auf das Schweigen der Dinge
Die Analyse der für diesen Vorgang charakteristischen Aus-
und Wiedereingliederungsstruktur kennzeichnet - wenngleich auf
weniger anschauliche Weise - auch Foucaults Hauptwerk zur
«Archäologie der Humanwissenschaften». Sein Buch Die Ord-
nung der Dinge setzt erneut ein mit einer Analyse der «prosai-
schen Welt»10 der Renaissance. Das Wissen - so Foucaults These
- wird in dieser epochalen Phase beherrscht vom Prinzip der
Ähnlichkeit: Von der Naturkunde über die Physiologie und
Astronomie bis hin zu den Text- und Sprachwissenschaften
forscht man nach Ähnlichkeiten, Entsprechungen, Verwandt-
schaften oder Analogien. Weit davon entfernt, eine klare Gren-
ze zwischen Dingen und Zeichen zu ziehen, läßt die Renaissance
alles und jedes als Bestandteil eines Netzes von allegorischen
Verwandtschafts- und Verweisungsbeziehungen erscheinen..
Der Beginn des klassischen Zeitalters erscheint vor diesem Hin-
tergrund in einem etwas undramatischeren Licht. Während der
Wahnsinnige in Foucaults erstem Hauptwerk noch die Rolle
einer tragischen Heldenfigur besetzt, erscheint er aus der Retro-
spektive von Die Ordnung der Dinge als Beispiel für einen Um-
bruch, der sich auf breitem Niveau vollzog: sein Verstummen
ist das Resultat eines kosmischen Schweigens - er hat gleichsam
seinen allegorischen Bezeichnungswert verloren. Foucaults
Analysen nehmen damit Certeaus These vorweg, daß die Mo-
derne als Antwort auf die Erfahrung einer kosmischen Sprachlo-
sigkeit zu begreifen sei: «Wenn man die Geschichte vereinfacht
[...] kann man sagen, daß die SCHRIFT bis zur <modernen>
Zeit, also bis zum 16./17. Jahrhundert spricht. Der heilige Text
ist eine Stimme; er lehrt [...] und ist als das <Sagen-wollen> Gott-
es auf uns gekommen, der vom Leser (eigentlich vom Hörer) ein
<Hören-wollen> erwartet, von dem der Zugang zur Wahrheit
abhängt. Aus andernorts erwähnten Gründen kommt die <Mo-
derne> dadurch zustande, daß man feststellt, daß dieses WORT
nicht mehr vernehmbar ist [...]. Man kann es nicht mehr verste-
hen. Die 'Wahrheit' hängt nicht mehr von der Aufmerksamkeit
des Hörers ab [...]. Sie ist nun das Resultat einer historischen,
kritischen und ökonomischen Arbeit. Sie beruht auf einem Ma-
chen-wollen.»11
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Nicht nur die «heilige Schrift», die ganze Schöpfung hatte bis
zum Beginn der Neuzeit von den Mysterien der Heilsgeschichte
Zeugnis gegeben. Doch im Gefolge der religiösen Krisen des 16.
Jahrhunderts hatte das «Buch der Welt» seine Sprache verloren
- sekundäre Strategien der Bedeutungsstiftung sollten an seine
Stelle treten. Bis dahin hatte Gott selbst die Dinge als bedeu-
tungsvoll erscheinen lassen: «Aber wenn diese Gewißheit durch
die politischen und religiösen Institutionen, die sie garantierten,
beeinträchtigt wird, wendet sich die Fragestellung dem Problem
zu, Ersatzformen für den einzigartigen Sprecher zu finden [...].
Das Verschwinden des <Ersten Sprechers> schafft das Problem
der Kommunikation, das heißt einer Sprache, die hergestellt und
nicht mehr nur gehört werden muß.»12
Folgt man Foucault, so führt die Suche nach einer Antwort auf
das Schweigen Gottes allerdings nicht, wie man erwarten könnte,
auf geradem Wege zur Entdeckung des «sprechenden Men-
schen». Ähnlich wie die Erfindung des modernen «Geistes-
kranken» ist die Erfindung dieses «Kulturwesens» vielmehr das
Produkt einer Aus- und Wiedereinschließungsprozedur, die sich
erneut in drei Phasen vollzieht. Auf das Verschwinden des «Er-
sten Sprechers» folgt nicht die Entdeckung eines Worte, Zeichen
oder Symbole produzierenden menschlichen Subjekts, sondern
das Zeitalter der Repräsentation.
So wie der Wahnsinn sich von der Vernunft abspaltet, so spaltet
sich das Spiel der Welt jetzt von den sie repräsentierenden Zeichen
ab. Die Klassik unterscheidet deshalb zwischen dem rohen Mate-
rial der Dinge und einem logisch geordneten System von Zeichen,
das ihre verborgene Ordnung zu repräsentieren hat. Die Dinge
müssen von nun an - ähnlich wie der Wahnsinnige - aus dem Be-
reich des repräsentativen Sprechens ausgeschlossen werden. Der
vernünftige Gebrauch von Zeichen hat seinen Ort nicht im wirren,
"Michel de Certeau, Kunst des Handelns. Übers, von Ronald Voullie,
Berlin 1988, S. 249f.
12
 Michel de Certeau, Kunst des Handelns, a.a.O., S. 251.
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von abergläubischen Irrtümern verdunkelten Gemurmel der Welt,
sondern in der Sphäre einer abstrakten Vernunftordnung.
Foucault spricht mit Blick auf diese Sphäre rationaler Repräsen-
tation auch von einem «Tableau», Certeau von einer «leere(n)
Seite».13 Denn die logische Klarheit und Transparenz der Vernunft
darf durch keine Äußerlichkeit getrübt werden. In beispielloser
Konsequenz repräsentiert durch das «Ich denke» Descartes',
gleicht das Tableau oder leere Blatt der Klassik einem moder-
nen Laboratorium: jenem Ort, in den man die alltäglichen Dinge
zitiert, um ihnen auf «neutralem Boden» das Gesetz ihrer Natur
zu entlocken.14 Doch gegen Ende des 18. Jahrhunderts wird
das weiße Blatt der Klassik erneut seine Unschuld verlieren: Die
Perspektive auf das Ganze erscheint nun als geschichtlich be-
dingt; das Tableau als verunreinigt durch das flüchtige Spiel der
Welt. Foucault verdeutlicht dies am Beispiel der Sprachwissen-
schaften, der Biologie und der Ökonomie: Die «allgemeine
Grammatik» wird durch die Geschichte der nationalen Sprachen
verdrängt; die «Taxonomie der Lebewesen» und Pflanzen durch
die Evolution der Arten; die «Analyse der Reichtümer» durch
ökonomische Theorien, die Gebrauchs- und Tauschwerte auf
den Einsatz von Arbeitskraft zurückführen.15
"Michel de Certeau, Kunst des Handelns, a.a.O., S. 246.
"Vgl. Michel Foucault, Die Ordnung der Dinge, a.a.O., S. 82-113.
15
 Vgl. Michel Foucault, Die Ordnung der Dinge, a.a.O., S. 269ff.
Allen diesen Umbrüchen ist gemeinsam, daß die Suche nach
einer universalen «Ordnung der Dinge» durch die Erforschung
ihrer evolutionären oder geschichtlichen Bedingtheit verdrängt
wird. Der Glaube, daß zwischen der Sphäre der Vernunft und
dem Gemurmel der Welt eindeutig unterschieden werden kann,
verliert damit seinen Kredit. Aber man kehrt keineswegs erneut
zum allegorischen Kosmos der Renaissance zurück. Es beginnt
vielmehr das Zeitalter der Humanwissenschaften: das aus-
geschlossene «andere der Vernunft», das die Reinheit unseres
Erkennens trübt, verwandelt sich in ein Objekt der Forschung
und wird damit in das Feld der Vernunft eingeschlossen.
Die humanwissenschaftliche Vernunft gerät vor diesem Hinter-
grund allerdings in folgende Antinomie: Der Mensch besetzt
zugleich die Position des Objekts und des Subjekts wissenschaft-
licher Forschung. Als ein empirisch und historisch analysierbares
Kulturwesen markiert er nicht nur ein eingegrenztes Forschungs-
gebiet im großen Feld der Wissenschaften, er ist in seiner Rolle
als Kulturwesen zugleich der «Gesetzgeber» des ganzen Feldes.
Insofern er als «Gesetzgeber» agiert, tritt er an die Stelle Gottes;
doch insofern er sich darin als ein Wesen erscheint, das seine
Welt durch die geschichtlich bedingte Brille einer Epoche oder
einer kulturellen Tradition wahrnimmt, untergräbt er zugleich
die Autorität seiner Gesetzgebung. (Zweiter Teil folgt)
Johannes Hoff, Tübingen
Christen und der Kosovo-Krieg
Wir dokumentieren die Erklärung der fünf katholischen Pastoral-
theologen Prof. Dr. Ottmar Fuchs (Tübingen), em. Prof. Dr. Norbert
Greinacher (Tübingen), Prof. Dr. Leo Karrer (Freiburg/Schweiz),
Prof. Dr. Norbert Mette (Paderborn) und Prof. DDr. Hermann
Steinkamp (MünsterAVestf.) vom 6. Mai 1999 zum Kosovo-Krieg.
(Zu früheren Erklärungen vgl. u.a. Nicht mehr schweigen! Zur ge-
genwärtigen Lage in der katholischen Kirche, in: Orientierung 58
[1994] S. 231ff.)
«Wie man's macht, ist's falsch.» Viele empfanden die Lage
im Kosovo als eine so gut wie aussichtslose Situation, die dann
faktisch zur Entscheidung der NATO, militärische Stärke zu
demonstrieren und Milosevic und seine Anhängerschaft zum
Verhandlungstisch «zurückzubomben», führte. Einerseits: Darf
man einen solchen Völkermord, wie er in Kosovo von be-
stimmten serbischen Gruppen systematisch betrieben wurde
und wird, die Vertreibung Hunderttausender ins Elend hinein,
die bestialische Folter und die Vergewaltigungen tatenlos hin-
nehmen? Andererseits: Ist ein Krieg wirklich ein geeignetes
Mittel, Greuel zu beenden und eine tragfähige Ordnung herzu-
stellen?
Die anfängliche auch in Deutschland weit verbreitete Zustim-
mung, letzteren Weg nach dem Scheitern der Verhandlungen zu
versuchen, weicht mehr und mehr der Irritation, der ohnmäch-
tigen Empörung bis hin zu Abscheu und Ablehnung: Muß eine
solche Form der Bombardierung Serbiens sein? Darf es sein,
daß durch dieses Vorgehen, Milosevic und seine Sympathisanten
zum Einlenken zu bringen, ebenfalls Tausende zu Tode kommen,
ganze Landstriche auf Jahrzehnte zu verbrannter Erde werden?
Verstärkte Zweifel an der Legitimation - fehlendes Mandat der
Vereinten Nationen und Verhältnismäßigkeit der Mittel - kolli-
dieren in der Gewissensnot vieler Menschen mit ihrer früheren
Option für ein militärisches Eingreifen der NATO. Die außer-
ordentlich hohe Spendenbereitschaft in der Bevölkerung be-
kundet nachhaltig den Wunsch vieler, nicht gänzlich tatenlos
zusehen zu wollen.
Da hilft nur noch beten
In dieser Situation der Ohnmacht und der Aussichtslosigkeit er-
innern sich Christen und Christinnen der alten Weisheit der
Volksfrömmigkeit: «Da hilft nur noch beten» und verstehen
wieder den Kern dieses Satzes, der im Alltag oft zu banalem Ge-
rede zu verkommen droht. Vielerorts schließen sich Menschen
spontan zu Friedensgebeten zusammen, um wenigstens dies zu
tun, nämlich ihre Ohnmacht vor den zu tragen, dem sie mehr
zutrauen als denen, die in dieser schwierigen Situation Verant-
wortung tragen, aber auch als sich selbst, die ebenso wenig wei-
terwissen. Nicht selten machen sie dabei die Erfahrung, daß der
gemeinsame Ausdruck und das Eingeständnis der Ohnmacht im
Gebet neue Hoffnungen frei setzen und die gemeinsame Ent-
täuschung und Empörung sich in den Impuls zum öffentlichen
Protest wenden können.
Nur beten hilft nicht
So sehr der Impuls, zu beten und «zum Himmel zu schreien»,
dem Glauben entspringt und entspricht - Beten allein hilft
in dieser Situation nicht. Oder genauer formuliert: Wenn
Beten im christlichen Verständnis sich an den Gott wendet,
der in Leben und Tod Jesu Christi Gewalt und Zerstörung
ein für allemal eine Absage erteilt hat, dann läßt dieses
Beten leidenschaftlich suchen nach Möglichkeiten der Über-
windung von jeglicher Form von Gewalt und Zerstörung im
Nah- und im Fernbereich. Die unbedingte Option gilt der Mi-
nimierung von Gewalt und der Mehrung von Versöhnung und
Frieden. Natürlich sind damit keine politischen Patentrezepte
an die Hand gegeben. Aber das Von-sich-Abrücken im Beten
läßt frei werden, sich nicht von einer sich möglicherweise
sublim in den Vordergrund rückenden Logik militärisch-strate-
gischer Rationalität vereinnahmen zu lassen, sondern das
Denken und Handeln für Alternativen offen zu halten. Auch
das richtet sich nicht besserwisserisch gegen die «Anderen»,
die Politiker und Militärs, sondern die Trauer über das eigene
Mit-verwickelt-Sein ist der erste Schritt der Bewußtseins-
bildung.
Von daher gehört beides zusammen: die verzweifelte, klagende
und hoffende Hinwendung zu Gott im Gebet und die praktische
Umsetzung dieses Gebets in ein von der Option der Gewalt-
losigkeit bzw. Gewaltminderung getragenes - individuelles und
gemeinsames - Engagement.
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Erosion der Gottesrede und christliche Spiritualität
Antworten von Michel Foucault und Michel de Certeau im Vergleich (2. Teil)*
Das Projekt einer «Wissenschaft vom Menschen» erscheint
vor diesem Hintergrund als gefährdet. Ohne zu einem abschlie-
ßenden Resultat zu gelangen, schwankt es zwischen zwei
Grenzmarkierungen: dem unkritischen Dogmatismus eines Wis-
senschaftsprogramms, das sich der vermeintlich erfahrungsunab-
hängigen Gewißheit apriorischer Gesetze unterwirft, und dem
naiven Glauben, man könne den perspektivischen Verengungen
der eigenen Selbstwahrnehmung durch die Erschließung immer
neuer Wahrnehmungsdaten entkommen - zwischen einem Dog-
matismus im Stile des Marxismus und einem Empirismus oder
Positivismus im Stile von Auguste Comte.16
Die klassische Hermeneutik und deren Radikalisierung im Kon-
text der «Daseinshermeneutik» Martin Heideggers verspricht ei-
nen Ausweg aus diesem Dilemma. Denn sie läßt das Projekt
einer Verständigung des Menschen über das Wesen seiner selbst
als unabschließbar erscheinen und erklärt die Not der Human-
wissenschaften zu einer philosophischen Tugend. Auf dem
Umweg über die Philosophie der Frühromantik oder die Herme-
neutik Bultmanns konnte die Frage nach dem Menschen damit
auch zu einer Domäne des theologischen Diskurses werden: der
Mensch erscheint sich selbst als Ort eines unergründlichen Ge-
heimnisses; das Gespräch mit dem verborgenen Grund der
Schöpfung scheint in der Frage nach dem Menschen einen neu-
en Halt gefunden zu haben.
Doch auch die hermeneutische Antwort auf das «Rätsel des
Menschen» ruht auf brüchigen Fundamenten. Entgegen ihrem
säkularen Selbstverständnis setzt sie sich dem Verdacht aus, ei-
nem metaphysischen Vorurteil verhaftet zu bleiben.17 Denn
wenn die Frage nach dem Menschen - wie Foucaults historische
Analysen zeigen - als ein Spezifikum der «humanwissenschaftli-
chen Vernunft» der Moderne zu begreifen ist, hat man allen
Grund, damit zu rechnen, daß das Sensorium für dieses «Rätsel»
schwindet, je weiter man sich von der Aussicht auf eine wissen-
schaftlich ernstzunehmende Lösung entfernt. «Man hört nur die
Fragen, auf welche man im Stande ist, eine Antwort zu finden» -
formuliert bereits Friedrich Nietzsche.18 Wenn eine Frage als
sinnvoll gelten soll, muß sich ein Weg ausweisen lassen, sie zu
beantworten. Ist damit nicht zu rechnen, so setzt sie sich dem
Verdacht aus, sinnlos zu sein - sie verliert ihre Plausibilität und
gerät in Vergessenheit. Nur eine metaphysische Instanz könnte
den Anspruch rechtfertigen, mit der Frage nach «dem Men-
schen» ein ernst zu nehmendes Problem auch dann zu traktie-
ren, wenn «auf dieser Welt» mit einer Antwort nicht zu rechnen
ist.19
Die Humanwissenschaften geraten also in folgende Antinomie:
Entweder sie geben ihren Anspruch auf, im Sinne einer säkula-
ren Wissenschaft auf eigenen Füßen zu stehen; oder sie müssen
sich von dem Anspruch verabschieden, dem Menschen zu einer
Verständigung über die Wahrheit seiner selbst verhelfen zu kön-
nen. Denn die Glaubwürdigkeit dieses Anspruchs bleibt an Vor-
aussetzungen gebunden, für die sie selbst nicht garantieren
können. Hierin liegt die Bedeutung von Foucaults 1966 formu-
lierten These, dem abendländischen Denken stehe nunmehr das
«Ende des Menschen» bevor: «Der Mensch ist eine Erfindung,
* Vgl. den ersten Teil in: Orientierung 63 (31. Mai 1999) S. 116-119.
l6Vgl. Michel Foucault, Die Ordnung der Dinge. Eine Archäologie der
Humanwissenschaften. Übers, von Ulrich Koppen, Frankfurt am Main
1974, S. 386f.
17
 Vgl. Michel Foucault, Die Ordnung der Dinge, a.a.O., S. 396-410.
'"Friedrich Nietzsche, Die fröhliche Wissenschaft. Werke V/2. Hrsg. von
Giorgio Colli und Mazzino Montinari, Berlin-New York 1972, Aph. 196;
vgl. Michel Foucault, Die Archäologie des Wissens. Übers, von Ulrich
Koppen, Frankfurt am Main 1981, S. 67f.
"Vgl. hierzu in Auseinandersetzung mit der Heideggerschen Hermeneu-
tik auch: Jacques Derrida, Wie nicht sprechen. Verneinungen. Übers, von
Hans D. Gondek, Wien 1989, S. 94ff.
deren junges Datum die Archäologie unseres Denkens ganz
offen zeigt. Vielleicht auch das baldige Ende. Wenn diese Dispo-
sitionen verschwänden, so (...) wie an der Grenze des achtzehn-
ten Jahrhunderts die Grundlage des klassischen Denkens es tat,
dann kann man sehr wohl wetten, daß der Mensch verschwindet
wie am Meeresufer ein Gesicht im Sand.»20
Das «Ende des Menschen»
Mit einer gewissen Ironie paraphrasiert Foucault auf den dieser
Passage vorhergehenden letzten Seiten von Die Ordnung der
Dinge das «Requiem aeternam deo» der Fröhlichen Wissen-
schaft Friedrich Nietzsches. Und natürlich riskiert auch der
Überbringer der Botschaft vom Verschwinden des Menschen,
sich dem Gelächter derer auszusetzen, die ihren Sinn nicht oder
doch zumindest noch nicht verstehen: «Ist er denn verlorenge-
gangen? sagte der eine. Hat er sich verlaufen wie ein Kind? sag-
te der andere. Ist er zu Schiff gegangen? ausgewandert? - so
schrien und lachten sie durcheinander.»21 An welchen Zeichen
sollte man erkennen, daß sich der «Tod des Menschen» ereignet
hat?
Michel Foucaults Archäologie scheint dieser Frage auszuwei-
chen. Gewiß, sie prognostiziert nicht eine apokalyptische Kata-
strophe, sondern lediglich das Ende einer bestimmten Weise,
nach dem Menschen zu fragen. Mehr als dreißig Jahre nach der
Publikation seiner diesbezüglichen Thesen deutet allerdings al-
les darauf, daß die «Wissenschaft vom Menschen» ihren Tod
überlebte. Und so mag es sich für die Theologie nahelegen, nach
dem Scheitern der «Postmoderne» und ihren vergeblichen Ver-
suchen, den großen Wissenschaftssystemen der Moderne ein
Potpourri von «kleinen Erzählungen» entgegenzusetzen, erneut
zu den klassischen Problemstellungen des «humanwissenschaft-
lichen Zeitalters» zurückzukehren - wäre da nicht die Stimme
des «anderen Michel».
Kaum fünf Jahre nach dem Erscheinen von Die Ordnung der
Dinge antwortet Michel de Certeau in seinem Aufsatz La rup-
ture instauratrice auf Foucaults Gegenwartsdiagnose mit der
Analyse eines Bruchs, den es nach seiner Überzeugung nicht zu
prophezeien, sondern als eine vollendete Tatsache allenfalls
noch zu konstatieren gilt. Und obwohl die Theologie seine An-
leitung zu einer nüchternen Lektüre der «Zeichen der Zeit»
konsequent ignorierte, gelingt es ihm bereits zu diesem Zeit-
punkt zu zeigen, daß die Folgen dieser Eruption die Theologie
wie keine andere Disziplin betreffen. Denn es sind nicht die Pro-
blemstellungen humanwissenschaftlicher Einzeldisziplinen, es
ist der ontologische Realismus der Theologie, der nach dem
«Ende des Menschen» in einem Abgrund von Belanglosigkeit zu
versanden droht.
Seit dem 19. Jahrhundert - und heute mehr als je zuvor - speku-
lierte die Theologie darauf, «den Menschen» ins Zentrum ihrer
Diskurse zu stellen. Doch die existentielle Gedankentiefe einer
theologischen Subjekt- oder Daseinshermeneutik muß - folgt
man M. de Certeaus Diagnose - in den Augen der methodisch
disziplinierteren Humanwissenschaften als peinlich oder obszön
erscheinen, je mehr die Ausdifferenzierung ihrer Methoden vor-
anschreitet. Zerstreut zwischen den sachlich klar umschriebenen
Problemstellungen hochspezialisierter Wissenschaftszweige er-
scheint die Frage nach «dem Menschen» zunehmend als unge-
eignet, einen seriösen Zugang zu ontologischen, metaphysischen
oder religiösen Fragestellungen zu eröffnen. «Wissenschaftlich
gesprochen erscheint es ebenso unmöglich zu sagen, daß Gott
oder die Engel existieren, wie zu behaupten, daß durch die ver-
20Michel Foucault, Die Ordnung der Dinge, a.a.O., S. 462.21
 Friedrich Nietzsche, Die fröhliche Wissenschaft. Werke V/2. Hrsg. von
Giorgio Colli und Mazzino Montinari, Berlin-New York 1972, Aph. 125.
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schiedenen Variationen seiner Gestalt hindurch der Mensch exi-
stiert oder daß eine historische Kontinuität besteht: das Problem
liegt nicht darin, daß derartige Sätze falsch sind, aber sie sind be-
deutungslos, weil jede derartige Behauptung in eine bestimmte
Sprache eingeschlossen bleibt.»22
Die Humanwissenschaften verfolgen eine Strategie methodi-
scher Selbstbeschränkung, wenn sie in historischer, psychologi-
scher, soziologischer oder medizinischer Perspektive bestimmte
Aspekte menschlichen Lebens erforschen. Ihr «Menschenbild»
ist das Kunstprodukt einer nach bestimmten, methodisch kon-
trollierbaren Regeln konstruierten Sprache, das niemals den
Menschen «als Ganzen» in den Blick bekommt. Ein wissen-
schaftlicher «Spezialist», der sich auf dem methodisch gesicher-
ten Boden seiner Disziplin bewegt, wird deshalb heute weniger
denn je dazu in der Lage sein, in einem ontologischen Sinne
Aussagen über das Sein und Wesen «des Menschen» zu treffen.
Überschreitet er hingegen den engeren Rahmen seiner Diszi-
plin, so verwandelt er sich von einem «Spezialisten» in einen
«Experten»23: Er nutzt seine Autorität als Wissenschaftler und
den Stoff seiner wissenschaftlichen Disziplin als Ressource, um
sich als ein Erzähler von Mythen und Fabeln zu profilieren, die
je nach Marktnische religiöse oder areligiöse «Bedürfnisse» zu
befriedigen erlauben.
Die Erosion der Gottesrede
Die Krise der Religion erweist sich vor dem Hintergrund als ei-
ne Krise der Sprache. Als im Gefolge der Neuzeit das «Buch der
Welt» verstummte und schließlich der Mensch die Rolle des
«Ersten Sprechers» der Schöpfung übernahm, mußte der theolo-
gische Verweis auf die Offenbarungen Gottes als irrational er-
scheinen. Doch die humanwissenschaftliche Tendenz, das
nunmehr aus der Sphäre der Vernunft ausgeschlossene «Ge-
heimnis der Welt» ins Innere des Menschen einzuschließen, ge-
währte der Theologie einen Ausweg aus dem Zustand der
Sprachlosigkeit: Sie flüchtete sich in den Glauben, in der Frage
nach dem Menschen ihren wahren Ort gefunden zu haben. Ob
Gott (wie in der dialektischen Theologie) als Adressat existen-
tieller Bekenntnisse oder (wie bei Karl Rahner) als der ver-
borgene Grund der Transzendenzerfahrung des Menschen
erscheint:24 Der Sinn der Gottesrede wird an ihren Bezug zu
einem menschlichen Sprecher gebunden - der Gott Abrahams,
Isaaks und Jakobs verschwindet unter der Rhetorik existentiel-
ler Entscheidungsphantasien, verwandelt sich in eine soteriolo-
gische Tinktur zur Nachkolorierung vergilbter Freiheitstheorien
oder wird zu einem Sedativum gegen subjektive Angst- und
Schuldgefühle weiterverarbeitet.
Bis auf weiteres bewahrte das humanwissenschaftliche «Rätsel
des Menschen» die Theologie damit vor der Notwendig-
keit, nach differenzierten Auswegen aus der modernen Gottes-
finsternis zu suchen und auf das Problem religiöser Sprache
zu reflektieren. Die Theologie konnte an einem Symbol- und
Sprachkonzept festhalten, das die Gesten und Worte des Men-
schen als Ausdruck einer (nunmehr in existentiellen oder
anthropologischen Kategorien reflektierten) «verborgenen
Wirklichkeit» begreift. Doch dieses von Certeau als «evange-
lisch» bezeichnete Sprachverständnis erscheint als unverträglich
mit jenen Mythen- und Fabelwelten, in denen sich gegen Ende
der klassischen Moderne der Sinnlosigkeitsverdacht gegen das
Geheimnis der Humanwissenschaften offen in Szene setzt.25
Vor allem Foucaults spätere machtkritische Arbeiten zur Ge-
schichte des modernen Körpers untermauern diese Hypothese.
Unter systematischen Gesichtspunkten leiten sie dazu an, Wor-
te, Symbole und Gesten als Elemente eines körperlichen Zei-
chensystems zu begreifen und fragen nach den geschichtlichen
Umbrüchen, die ihren Gebrauch im Gefolge der Moderne zu ei-
ner Quelle humanwissenschaftlicher Mythen und Fabeln werden
ließen. Über die mit dieser Remythologisierung einhergehende
Desintegration ihrer Bezeichnungsfunktion gibt insbesondere
der erste Band von Sexualität und Wahrheit Aufschluß, der sich
mit der Geschichte der Sexualität im 19. Jahrhundert auseinan-
dersetzt.
Die Mythifizierung des Körpers
Foucault zeigt darin, daß das Auftauchen der Humanwissen-
schaften zu Beginn des 19. Jahrhunderts mit einer ungeheuren
Sexualisierung des Diskurses über den Körper einhergeht: Der
Sex verwandelt sich in ein Objekt humanwissenschaftlicher For-
schungsprogramme und erscheint den Individuen zugleich als
Gegenstand intimster Geständnisrituale. Das Geständnisritual,
das bis dahin vor allem in den christlichen Beichtstühlen prakti-
ziert wurde, wird zum Stützpunkt einer sexuell konnotierten
Versprachlichung des menschlichen Körpers - das moderne
Subjekt, so Foucaults These, verwandelt sich in ein «Geständnis-
tier», das seine größten Lustgewinne aus dem Diskurs über sei-
nen Körper und aus der Enthüllung sexueller Geheimnisse
zieht. «Die Wirkungen des Geständnisses sind breit gestreut: in
der Justiz, in der Medizin, in der Pädagogik, in den Familien-
wie in den Liebesbeziehungen, im Alltagsleben wie in feierli-
chen Riten gesteht man seine Verbrechen, gesteht man seine
Sünden, gesteht man seine Gedanken und Begehren, gesteht
man seine Vergangenheit und seine Träume (...); mit größter
Genauigkeit bemüht man sich zu sagen, was zu sagen am
schwersten ist; man gesteht in der Öffentlichkeit und im Priva-
ten, seinen Eltern, seinen Erziehern, seinem Arzt und denen, die
man liebt; man macht sich selbst mit Lust und Schmerz Geständ-
nisse, die vor niemand anders möglich wären, und daraus macht
man dann Bücher.»26
Wenn die Humanwissenschaften den Menschen als ein Rätsel
erscheinen lassen, das - auch über den engeren Rahmen wissen-
schaftlicher Forschungsbemühungen hinaus - zu intimsten Fra-
gen Anlaß gibt, so ist dieser Vorgang nach Foucault nicht
loslösbar von jenen machtpolitisch relevanten Umbrüchen, die
den Sex zum bevorzugten Objekt intimer Geheimnisrituale wer-
den ließen: «Man darf nicht vergessen, daß die christliche Pasto-
ra], indem sie den Sex zum Gegenstand des Geständnisses par
excellence machte, ihn zugleich in die Rolle eines beunruhigen-
den Geheimnisses versetzt hat (...). Die modernen Gesellschaf-
ten zeichnen sich nicht dadurch aus, daß sie den Sex ins Dunkel
verbannen, sondern daß sie unablässig von ihm sprechen und
ihn als das Geheimnis geltend machen.»27
Foucaults Studien zur Geschichte der modernen Sexualität
überschneiden sich an diesem Punkt mit den mystikgeschicht-
lichen Arbeiten Certeaus. Denn zu den wiederkehrenden
Motiven dieser Arbeiten gehört die Beobachtung, daß die Ge-
schichte der Entzauberung der religiösen Erfahrungen des
Abendlandes mit einer fortschreitenden Erotisierung und My-
thifizierung des Körpers einhergeht, die sich schließlich in der
Verdrängung der Erotik des Mittelalters durch den modernen
Sex vollendet.28 «It fades, fades and fades»29 - zitiert Roland Bar-
thes in seinem Buch Fragmente einer Sprache der Liebe den
Slogan einer amerikanischen Jeansreklame: Die Erotik des ge-
liebten Gottkörpers verblaßt, während der Diskurs über den Sex
immer grellere Konturen gewinnt. Foucault macht auf dieses re-
22
 Michel de Certeau, La faiblesse de croire. Texte etablie et presente par
Luce Giard, Paris 1987, S. 198.
23
 Vgl. hierzu: Michel de Certeau, Kunst des Handelns. Übers, von Ronald
Voullie, Berlin 1988, S. 42ff.
24
 Vgl. hierzu die Monographie von Per L0nning, Per begreiflich Uner-
greifbare. «Sein Gottes» und modern-theologische Denkstrukturen. Göt-
tingen 1986.
25Vgl. Michel de Certeau, La faiblesse de croire, a.a.O., S. 184ff., 208f.
26
 Michel Foucault, Sexualität und Wahrheit. Der Willen zum Wissen.
Übers, von Ulrich Raulf u. Walter Seitter, Frankfurt am Main 1983, S. 76f.
27Michel Foucault, Sexualität und Wahrheit, a.a.O., S. 49.
28
 Vgl. etwa: Michel de Certeau, La fable mystique I. XVIe-XVIIe siecle.
Paris 1982, S. 13f.
29
 Roland Barthes, Fragmente einer Sprache der Liebe. Frankfurt am
Main 1984, S. 106.
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ligionsgeschichtlich folgenreiche «Fading» bereits lange vor Se-
xualität und Wahrheit in seinem 1963 publizierten Nachruf auf
Georges Bataille aufmerksam: «Was eine strenge Sprache von
der Sexualität her aussagen kann, ist nicht das natürliche Ge-
heimnis des Menschen (...), sondern dies, daß es ohne Gott ist;
das Wort, welches wir der Sexualität erteilt haben, ist durch Zeit
und Struktur dem verwandt, in dem wir uns selber den Tod
Gottes verkündet haben. Die Sprache der Sexualität (...) hat
uns in eine Nacht gerissen, in der Gott abwesend ist und in der
sich all unsere Gesten an diese Abwesenheit wenden».30
Die moderne Sexualisierung des Körpers antwortete auf das
kosmische Verstummen Gottes durch eine Strategie der Remy-
thologisierung. Die Sprache hatte ihr Geheimnis verloren, doch
die modernen Rituale um das Mysterium des Sexes stifteten ein
neues Rätsel - nicht hinreichend tief, um der Gottesfrage frühe-
rer Epochen einen Halt zu gewähren, doch hinreichend faszinie-
rend, um dem humanwissenschaftlichen Diskurs um das «Rätsel
des Menschen» ein chimärenhaftes Zentrum zu gewähren: «Da-
her die Tatsache, daß er im Laufe der Jahrhunderte wichtiger
geworden ist als unsere Seele, wichtiger beinahe als unser Le-
ben; daher erscheinen uns alle Rätsel der Welt so leicht im Ver-
gleich zu diesem Geheimnis, das in jedem von uns so winzig ist
(...). Als das Abendland vor langer Zeit die Liebe entdeckte, hat
es ihr einen Preis zugesprochen, der hoch genug war, den Tod
wettzumachen. Heute beansprucht der Sex diese Gleichwertig-
keit, diese höchste von allem.»31
Der Sex markiert für Foucault nicht eine «tiefere Wahrheit» des
Menschen - Foucault bestreitet sogar, daß er als eine reale Größe
gelten kann: seine Faszinationskraft ist ein Effekt seiner Fiktiona-
lität.32 Besetzt mit biologischen, psychologischen, moralischen, so-
zialen, politischen und religiösen Konnotationen markiert der
allgegenwärtige Name des Sexes den Ort eine Chimäre - die Spur
einer Nacht, um die das moderne Subjekt zu trauern verlernte.
Die Theologie wird der mit diesem folgenreichen Bruch einher-
gehenden Desintegration des Zeichens nicht ausweichen können:
«Sie erreicht mit voller Wucht alle Anschauungen des Christen-
tums»33 - formuliert Certeau in seinem bereits zitierten Aufsatz -
30Michel Foucault, Von der Subversion des Wissens. Hrsg. von Walter
Seiner, München 1975, S. 33.
31
 Michel Foucault, Sexualität und Wahrheit, a.a.O., S. 186.
32Vgl. hierzu auch: Slavoj Zizek, Pornographie im Kino, in: Lettre Inter-
national Nr. 36 (1997), S. 64ff.
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band zur «Schwäche des Glaubens» angesichts eines Zitats von
Roland Barthes zum Phänomen semiotischer Desintegration.
Auf der Suche nach Spielräumen, die die Hegemonie moderner
Körper- und Geständnisrituale unterlaufen, wird sie vielmehr un-
terhalb des Niveaus weltanschaulicher Diskurse ansetzen müs-
sen: auf der Ebene von Ritualen und nonverbalen Praktiken.
Auf der Suche nach einer neuen Spiritualität
Obwohl Foucault - anders als Certeau - der Auseinander-
setzung mit religiösen Fragen bis zuletzt ausweicht, führt ihn
die machtkritische Frage nach den Grenzen der humanwissen-
schaftlichen Vernunft der Moderne zur Auseinandersetzung mit
asketischen und spirituellen Praktiken. In einer seiner letzten
Vorlesungen kommt er auf die klassische Wahrheitsfrage zu
sprechen und verbindet diese Frage unter Verweis auf eine lan-
ge philosophische Tradition mit der Forderung nach einer aske-
tischen Praxis des Körpers:
«TJN&X hat die griechische Philosophie die Vernunft begründet,
aber sie hat immer daran festgehalten, daß ein Subjekt keinen
Zugang zur Wahrheit haben kann, wenn es nicht zuvor eine ge-
wisse Arbeit an sich geleistet hat, die es erst empfänglich macht
für das Wissen der Wahrheit - eine Arbeit der Läuterung, der
Bekehrung der Seele durch Kontemplation ihrer selbst. (...) In
der europäischen Kultur bleibt bis zum 16. Jahrhundert das Pro-
blem: <Welche Arbeit muß ich an mir selbst verrichten, um fähig
und wert zu sein, zur Wahrheit zu gelangen?)»34
Die Wahrheit soll nicht länger als eine ontologische Gegeben-
heit erscheinen, der sich das Denken mittels bloßer begrifflicher
Instrumentarien annähern könnte. Die machtkritische Analyse
der Wechselbeziehung zwischen wissenschaftlichen Diskursen
und körperlichen Praktiken führt Foucault vielmehr dazu, die
Wahrheitsfrage als ein «spirituelles» Problem zu begreifen: «Spi-
ritualität heißt, daß dem Subjekt Wahrheit nicht einfach gege-
ben ist, daß es Wahrheit nur um den Preis einer Konversion des
Subjekts und seiner Seinsweise geben kann und daß umgekehrt
die Wahrheit auf das Subjekt zurückwirkt. Spiritualität ist die
Bewegung des Subjekts und seiner Seele, die ihm Zugang zur
Wahrheit verschafft und dabei sein Sein selbst verändert.»35
Der Begriff der Wahrheit scheint in dieser spirituellen Perspek-
tive nicht mehr nach dem Modell einer Hermeneutik oder einer
Exegese aufgefaßt werden zu können, die auf die Artikulation
verborgener Offenbarungen spekuliert. Foucaults Analyse mo-
derner Körperrituale läßt selbst die Kompetenz «des Men-
schen», nach der Wahrheit in sinnvoller Weise zu fragen, als
zweifelhaft erscheinen. Dem reflektierenden Subjekt bleibt des-
halb nur die Chance, nach einer Praxis des Körpers zu suchen,
innerhalb derer sich diese Frage wieder als bedeutungsvoll bzw.
frag-würdig erweisen könnte. Philosophie wäre dementspre-
chend nicht als Versuch einer fragenden Annäherung an die
Wahrheit zu begreifen, sondern als das Spekulieren auf den
Möglichkeitsraum eines Ereignisses, das dieser Frage ihr Ge-
wicht zurückerstattet. «Philosophie wollen wir die Form des
Denkens nennen, die sich sicher nicht fragt, was wahr und was
falsch ist, sondern fragt, was dafür sorgt, daß es Wahres und
Falsches gibt und geben kann und daß man Wahres vom
Falschen trennen kann oder nicht. Nennen wir Philosophie eine
Form des Denkens, die danach fragt, was dem Subjekt Zugang
zur Wahrheit zu haben erlaubt; die Form des Denkens, die die
Bedingungen und die Grenzen für den Zugang des Subjekts zur
Wahrheit zu bestimmen trachtet.»36 (Schluß folgt)
Johannes Hoff, Tübingen
33Michel de Certeau, La faiblesse de croire, a.a.O., S. 190.
34
 Michel Foucault, Zur Genealogie der Ethik: Ein Überblick über laufen-
de Arbeiten, in: Hubert L. Dreyfus, Paul Rabinow, Michel Foucault, Jen-
seits von Strukturalismus und Hermeneutik. Übers, von Claus Rath und
Ulrich Raulff, Frankfurt am Main 1987, S. 290f.
35Michel Foucault, Freiheit und Selbstsorge. Interview 1984 und Vorle-
sung 1982, Frankfurt am Main 1985, S. 30.; sowie ebd., S. 21f., 34.
36Michel Foucault, Freiheit und Selbstsorge, a.a.O., S. 34.
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Erosion der Gottesrede und christliche Spiritualität
Antworten von Michel Foucault und Michel de Certeau im Vergleich (Schluß)*
Trotz der überraschenden Nähe derartiger Aussagen zum
christlichen Verständnis von Spiritualität37, konzentrieren sich
Foucaults Arbeiten in dieser letzten Phase seines Denkens aus-
schließlich auf Texte der vorchristlichen griechischen und römi-
schen Antike. Foucault war sich aber bewußt, daß auch die
christliche Tradition Ansätze zu einer «Ästhetik der Existenz»
hervorgebracht hat, die den von ihm analysierten Beispielen ver-
gleichbar sind.38 Seine Hinwendung zur vorchristlichen Antike
darf deshalb nicht in einem ausschließenden Sinne verstanden
werden: Sie stellt, was seine macht- und rationalitätskritischen
Arbeiten betrifft, «bloß eine von deren möglichen Folgen» dar,
«wenn der Autor sie seinerseits auch für die nächstliegende
gehalten hat.»39 Vor dem Hintergrund von Certeaus mystik-
geschichtlichen Arbeiten wird man sogar noch einen Schritt wei-
tergehen dürfen: Das Foucaultsche Denken trägt trotz seiner
inhaltlichen Distanz zur christlichen Tradition unverkennbar die
Züge einer stilisierten Mystik.
Zwischen Mystik und Lebenskunst
Als die letzten Mystiker an den Windmühlen der aufstrebenden
Neuzeit scheiterten und das allegorische Lebensgefühl der Re-
naissance unwiederbringlich zerbrach, sollte die Literatur das
Erbe der Mystik über die Schwelle der Neuzeit retten.40 Unter
Wahrung der ironischen Distanz, die sie vor dem Schicksal der
Wahnsinnigen des klassischen Zeitalters bewahrte, fristete sie
zunächst ein Schattendasein, um schließlich - wie Foucault in
Die Ordnung der Dinge hervorhebt - gegen Ende des 18. Jahr-
hunderts erneut aus diesem Schatten herauszutreten und in der
Tradition von Cervantes' Don Quijote eine Welt aus fiktiven
Ähnlichkeiten zu errichten:41 Der Traum vom Geheimnis der
Welt hat seinen Halt verloren; doch die Literatur läßt nicht da-
von ab, um dieses Geheimnis zu trauern. Ohne Hoffnung auf
Ankunft an einem Ort der Verheißung bleibt ihr allein die Erin-
nerung an eine allegorische Praxis, die aufbricht, um den Ort ih-
rer Gegenwart zu verlassen. Certeau nennt dies den «esprit de
depassement» der Moderne: «Es scheint als bleibe von diesem
Geist, der - verführt von jenem unbegreiflichen Ursprung oder
Ziel, das man Gott nennt - sich der Geste des Überschreitens
hingibt, in unserer Kultur nur die Bewegung des unablässigen
* Vgl. den ersten und zweiten Teil in: Orientierung 63 (31. Mai 1999),
S. 116-119, und 63 (15. Juni 1999), S. 130-132.
37
 Zum Begriff der Spiritualität, seinen christlichen Wurzeln und der Be-
deutung der Verbindung von Mystik und Aszetik für seine Ausdifferen-
zierung im Kontext der christlichen Tradition: vgl. Josef Sudbrack, Art.
Spiritualität, in: SM IV, Sp. 674ff. Zur Geschichte des Begriffs: Aime
Solignac, Michel Dupuy, Art. Spiritualite, in: DSAM XIV, Sp. 1142-1173;
sowie mit besonderem Akzent auf seine philosophische Wirkungsge-
schichte: Aime Solignac, Art. Spiritualität, in: HWPh 9, Sp. 1415ff.
38
 Möglicherweise unter dem,Einfluß Certeaus beruft er sich z.B. mehr-
fach auf die religiöse Krise des 16. Jahrhunderts, in deren Gefolge
«(s)owohl bei den Katholiken als auch bei den Protestanten» (Michel
Foucault, Zur Genealogie der Ethik: Ein Oberblick über laufende Arbei-
ten, in: Hubert 1. Dreyfus, Paul Rabinow, Michel Foucault, Jenseits von
Strukturalismus und Hermeneutik. Übers, von Claus Rath und Ulrich
Raulff, Frankfurt am Main 1987, S. 288) - Existenzstile zum Durchbruch
gekommen seien, die den von ihm mit einer gewissen Sympathie analy-
sierten antiken Ethiken entsprechen (vgl. ebd., S. 267, 290 sowie: Ders.,
Das Subjekt und die Macht, in: ebd., S. 243ff., 247f.).
39
 Thomas Schäfer, Reflektierte Vernunft. Michel Foucaults philosophi-
sches Projekt einer antitotalitären Macht und Wahrheitskritik. Frankfurt
am Main 1995, S. 142.
40
 Vgl. hierzu auch Certeaus exemplarische Rekonstruktion der Biogra-
phien des Jesuiten Jean-Joseph Surin (1600-1665) und des Mystikers Jean
de Labadies (1610-1674), in: Ders., La fable mystique I. XVIe - XVIIe
siecle. Paris 1982, S. 245ff. sowie S. 374-405.
41
 Vgl. hierzu: Michel Foucault, Die Ordnung der Dinge. Eine Archäolo-
gie der Humanwissenschaften. Übers, von Ulrich Koppen, Frankfurt am
Main 1974, S. 16t., 78ff.
Abschiednehmens, als ob die Erfahrung, weil man im Glauben
an Gott keinen Halt mehr findet, nur noch die Form und nicht
den Inhalt der traditionellen Mystik bewahrte. Sie bewahrt, um
mit einem Gedicht von Nelly Sachs zu sprechen, nur die Form
einer Mystik: das fortgehen ohne Rückschau*, <partir sans se
retourner>.»42
In seinem bereits Mitte der sechziger Jahre publizierten Essay
Das Denken des Außen stellt Foucault selbst den Bezug zu die-
ser literarisch-mystischen Traditionslinie her43 - Certeau nimmt
in seinem «Die schwarze Sonne der Sprache»44 überschriebenen
Aufsatz über Foucault darauf ausdrücklich Bezug. Und dennoch
- wenngleich das Foucaultsche Denken dem apophatischen Ge-
stus mystischer Überschreitung bis zuletzt verpflichtet bleibt:
Die «schwarze Sonne» des Foucaultschen Denkweges wird sich
niemals lichten. Ob sie überhaupt existiert - der «Philosoph
mit der Maske»45 wird seiner Nachwelt diese Antwort schuldig
bleiben.
Desungeachtet würde man in die Irre gehen, wollte man aus
Foucaults abweisender Haltung zu religiösen Fragen einen phi-
losophischen Atheismus herauslesen. In der Linie der Philoso-
phie Edmund Husserls verfolgt Foucault eine Strategie der
Einklammerung (epoche), die die Frage nach dem Sinn und
Grund unseres Sprechens bewußt in der Schwebe zu halten ver-
sucht.46 Als Produkt einer methodischen «Zurückhaltung» ge-
genüber letzten Fragen verstanden, bietet das Foucaultsche
Denken damit zumindest Anknüpfungspunkte, es als eine My-
stik im Certeauschen Sinne zu umschreiben. Deutlicher als jede
andere Philosophie erinnert es zugleich aber auch daran, daß die
Grenze zwischen einer bloßen Stilisierung mystischen Sprechens
und einer «authentischen» Mystik vor dem Hintergrund der mo-
dernen Desintegration des Zeichens kaum noch eindeutig mar-
kiert werden kann. Es soll deshalb zunächst versucht werden, im
Anschluß an Certeaus Charakterisierung der klassischen Mystik
die Berührungspunkte zu markieren, die das Denken Foucaults
mit einer traditionellen Mystik verbinden.47 In groben Zügen
lassen sich diese Berührungspunkte zu sieben Merkmalen zu-
sammenfassen:
Erstens: der experimentelle Charakter der Mystik, der sich
bereits in ihrer klassischen Umschreibung als cognitio experi-
mentalis Dei widerspiegelt.48 Dieser Zug tritt insbesondere in
Foucaults Tendenz zutage, die Philosophie als eine spirituelle
Praxis zu begreifen und sie - zumindest in seinen letzten Publi-
kationen - auch ausdrücklich unter diesem Gesichtspunkt zu
problematisieren.
Zweitens: die von der modernen philosophischen und theologi-
schen Mystikrezeption unzulässig vernachlässigte enge Verbin-
dung zwischen Mystik und Sprache, die bereits im Ansatz eine
42
 Michel de Certeau, La fable mystique, a.a.O., S. 411 (Übers. JoH., * im
Original deutsch).
43
 Michel Foucault, Von der Subversion des Wissens. Hrsg. von Walter
Seitter, München 1975, S. 54ff.
44
 Vgl. Michel de Certeau, Die schwarze Sonne der Sprache: Michel Fou-
cault, in: Ders., Theoretische Fiktionen. Geschichte und Psychoanalyse.
Wien 1997, S. 9ff., 24ff.
45
 Vgl. hierzu das gleichnamige, am 6. April 1980 in «Le Monde» publi-
zierte anonyme Gespräch Foucaults mit Christian Delacampagne (auf
deutsch unter dem Titel «Der maskierte Philosoph» publiziert in: Michel
Foucault, Von der Freundschaft als Lebensweise. Michel Foucault im Ge-
spräch. Berlin 1984).
46
 Vgl. hierzu: Michel Foucault, Archäologie des Wissens,.a.a.O., S. 162.
47
 Vgl. zum folgenden Certeaus Überblicksartikel «Mystique» in der En-
cyklopaedia Universalis (Bd. 12, Paris 1985, S. 1031ff.).
48
 Vgl. dazu: Alois M. Haas, Grundfragen der Mystik. Einsiedeln 1974, -
S. 73ff.; Kurt Ruh, Geschichte der abendländischen Mystik. Bd. I: Die
Grundlegung durch die Kirchenväter und die Mönchstheologie des 12.
Jahrhunderts. München 1990, S. 24ff.; sowie: Michel de Certeau, Art. My-
stique, a.a.O., S. 1032.
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tiefe Verwandtschaft zwischen Mystik und Poesie oder Literatur
zutage treten läßt.49
Drittens: der in seinem poetischen Charakter bereits angelegte
strenge Situationsbezug des mystischen Diskurses, der bei Fou-
cault wiederkehrt in der an Kant orientierten Forderung nach ei-
ner gegenwartsorientierten «historische(n) Ontologie unserer
selbst».50
Viertens: die Bedeutung des Ereignisses, das nach Certeau vor
allem die christlich-abendländische Mystik kennzeichnet51 und
das sich in Foucaults Überzeugung widerspiegelt, daß das Den-
ken sich darauf beschränken müsse, der Wahrheit einen Mög-
lichkeitsraum zu bereiten.52
Fünftens: die Rückwirkung dieser geistigen Haltung auf den so-
zialen Kontext mystischen Denkens, die sich in der poetisch-rhe-
torischen, sozialen oder kirchlichen Innovativität des mystischen
Diskurses widerspiegelt und bei Foucault in Gestalt eines
machtkritischen Denkens wiederkehrt.53
Sechstens: die mit diesem politisch-sozialen Zug verbundene Be-
tonung der Endlichkeit des eigenen Diskurses, die sich nach
Certeau in den Prüfungen, Konflikten und Selbstwidersprüchen
des «Mystikers» widerspiegelt und seine Wahrheiten als flüchtig
erscheinen läßt.54
Siebtens: die Körpergebundenheit des mystischen Denkens, die
von Certeau zur Forderung nach einem Primat des sinnlich-
äußerlichen Signifikanten (des Körpers) vor seinem Signifikat
(der Seele) radikalisiert wird.55
Zwischen Überschreitung und Institutionalisierung
Die von Certeau hervorgehobene Bedeutung körperlicher Prak-
tiken führt allerdings auch an einen der zahlreichen Punkte, an
denen das Certeausche Denken von demjenigen Foucaults diffe-
riert. Die Forderung nach einem Primat des Körpers besagt
zunächst - ähnlich wie bei Foucault -, daß die geistige Dimen-
sion spiritueller Praktiken einem System körperlicher Praktiken
nachgeordnet bleibt: «Der Mystiker empfängt von seinem Leib
das Gesetz, den Ort und die Grenze seiner Erfahrung. Ein erfah-
49
 Vgl. Michel de Certeau, Art. Mystique, a.a.O., S. 1033. Vgl. hierzu auch:
Alois M. Haas, Was ist Mystik? in: Kurt Ruh, Hrsg., Abendländische My-
stik im Mittelalter. Symposion Kloster Engelberg 1984. Stuttgart 1986,
S. 319ff., 331f.; das Kapitel «Dichtung in christlicher Mystik und Zen-
Buddhismus», in: Ders.: Mystik als Aussage. Erfahrungs-, Denk- und Re-
deformen christlicher Mystik. Frankfurt am Main 1996, S. 154ff.; sowie
kritisch mit Blick auf die philosophische Mystikrezeption: ebd., S. 248ff.;
ebenso: Kurt Ruh, Geschichte der abendländischen Mystik, a.a.O.,
S. 16fl; Bernhard McGinn, Die Mystik im Abendland. Band 1: Ursprün-
ge. Übers, von Clemens Maaß, Freiburg-Basel-Wien 1994, S. 16f.
50
 Michel Foucault, Was ist Aufklärung?, in: Eva Erdmann u.a., Hrsg.,
Ethos der Moderne. Foucaults Kritik der Aufklärung. Frankfurt am Main
1990, S. 35ff., 49. Michel Foucault sieht sich mit diesem Anspruch in der
Nachfolge von Kants Aufsatz zur «Beantwortung der Frage: Was ist Auf-
klärung», der die Aufklärung erstmals als eine Epoche umschreibt, die
sich selbst «als ein Ereignis benennt» (Michel Foucault, Was ist Auf-
klärung? Was ist Revolution? in: die tageszeitung 2.7.1984, S. 10.). Zur
Kontextualität des mystischen Diskurses vgl.: Michel de Certeau, Art.
Mystique, a.a.O., S. 10331 McGinn spricht in einem ähnlichen Sinne von
einer für das mystische Denken grundlegenden, starken Akzentuierung
der Gegenwart. Vgl. Bernhard McGinn, Die Mystik im Abendland, a.a.O.
S. 16-19.
51
 Vgl. Michel de Certeau, Art. Mystique, a.a.O., S. 1036.
52
 Vgl. Michel de Cer teau , A r t . Myst ique , a.a.O., S. 1034. D a s mystische
Denken zielt dabei nicht in erster Linie auf die Erkenntnis, sondern auf
Transformation meiner selbst. Vgl. hierzu auch: McGinn, Die Mystik im
Abendland, a.a.O., S. 16-19; Kurt Ruh, Geschichte der abendländischen
Mystik, a.a.O., S. 24f.; Alois M. Haas, Was ist Mystik?, a.a.O., S. 333. Zur
Bedeutung des Ereignisses bei Foucault: Rainer Forst, Endlichkeit - Frei-
heit - Individualität. Die Sorge um das Selbst bei Heidegger und Fou-
cault, in: Axel Honneth, u.a., Hrsg., Ethos der Moderne. Foucaults Kritik
der Aufklärung, Frankfurt am Main 1990, S. 146ff.,189ff.
53
 Vgl. Michel de Certeau, Ar t . Mystique, a.a.O., S. 1034; sowie unter di-
rektem Einfluß von Michel de Certeau: Alois M. Haas , Mystik als Aussa-
ge, a.a.O., S. 87ff.
54
 Vgl. Michel de Certeau, Ar t . Mystique, a.a.O., S. 1035.
55
 Vgl. Michel de Certeau, Ar t . Mystique, a.a.O., S. 1035; hierzu auch in
kritischer Auseinandersetzung mit Michel de Certeau: Bernhard McGinn,
Die Mystik im Abendland, a.a.O., S. 4421
rener Mönch wie Philoxen von Mabbug scheute sich nicht zu sa-
gen: <Das Sensible ist der Grund des Begrifflichen, der Körper
ist der Grund der Seele und geht ihm im Verstehen voraus.)
Ebenso ist das Gebet zunächst ein Diskurs der Gesten. <Wie be-
ten?) - Es ist nicht nötigt, sich dazu vieler Worte zu bedienen,
antwortete Makarius. Es genügt, die Hände zu erheben.»56
Das Sprechen muß sich verkörperlichen und in ein Feld sinnli-
cher Praktiken «inkarnieren» - mehr vermag das spirituelle Sub-
jekt aus eigener Kraft nicht auszurichten. Certeau weist aber
auch wiederholt darauf hin, daß derartige Praktiken an institu-
tionalisierte Regelsysteme gebunden bleiben. Wenn das Denken
und Handeln der «Mystiker» die Spielregeln etablierter Institu-
tionen überschreitet, so bleibt die Möglichkeit einer derartigen
Überschreitung doch zugleich an ein tradiertes ritualisiertes und
institutionalisiertes System körperlicher Praktiken zurückge-
bunden, die dem Willen zur Veränderung eine Grenze setzen.
Setzt die Erfahrung der Differenz, in der sich die Praxis der
Selbsttransformation verwirklicht, doch bereits um ihrer eigenen
Möglichkeit willen ein Minimum an Kontinuität voraus.
Angesichts der spätmodernen Krise der Institutionen, deren
Folgen sich vielleicht heute deutlicher abzeichnen als zu Leb-
zeiten Foucaults, verwickelt sich die Forderung nach einer
«Ästhetik der Existenz» und einer spirituellen Praxis der Selbst-
transformation deshalb in folgende Antinomie: Entweder sie
verliert mit den tradierten Grenzziehungen der Institutionen
auch die Möglichkeit der Selbstüberschreitung; oder sie muß um
ihrer eigenen Möglichkeit willen dafür sorgen, daß die Wand,
gegen die sie anrennt, erhalten bleibt.
Folgt man Certeau, so stiftet das «neue Testament» das für die
abendländische Geschichte paradigmatische Leitbild einer spiri-
tuellen Praxis, die dieser Antinomie gewachsen ist. Hält der von
Gott gesandte Erlöser doch an den Gesetzen und Spielregeln
der religiösen Institutionen des Judentums fest, obwohl oder ge-
rade weil seine Botschaft - im Sinne einer spirituellen Praxis der
Metanoia oder Konversion - mit aller Kraft darauf abzielt, das
«Gesetz» zu überschreiten. Liest man die Evangelien vor dem
Hintergrund dieser Doppelbewegung, so wird man außerdem
bereits aus theologischen Gründen dazu genötigt, sich von einer
Bibelhermeneutik zu verabschieden, die unter der Oberfläche
des Textes nach verborgenen «Wahrheiten» forscht. Statt
das «neue Testament» als ein System «wahrer Sätze» zu begrei-
fen, empfiehlt Certeau vielmehr, es mit Blick auf das Wechsel-
spiel von Institutionalisierung und Überschreitung als eine
«Gebrauchsanweisung» («mode d'emploi») zu verstehen: «Im
großen und ganzen hat das neue Testament nicht die Bedeutung
einer Wahrheit, die die Nachfolge einer älteren Wahrheit antritt
oder eine Religion durch eine andere ersetzt, sondern sie konno-
tiert einen Typ von Konversion, den es - nachdem er einmal
von Jesus eingeführt wurde - unablässig zu praktizieren gilt,
sei es mit Bezug auf diese Institution oder mit Bezug auf eine
andere.»57
Die prozedurale Logik dieser etwas verschobenen Perspektive
auf das «neue Testament» läßt sich am Beispiel einer Perikope
aus dem Lukasevangelium verdeutlichen: dem «Beispiel vom
Pharisäer und vom Zöllner». Der selbst bibelunkundigen Chri-
sten vertraute «Pharisäer» betritt in aufrechter Haltung den
Tempel, um Gott dafür zu danken, daß er ihn vor dem Schicksal
eines Zöllners verschonte. Der Zöllner hingegen bleibt hinten
stehen, schlägt sich gesenkten Hauptes an die Brust und bittet:
«Gott sei mir Sünder gnädig» (Lk 18,13). Jesu Kommentar zu
dieser Szene ist ein klassisches Beispiel von Regelüberschrei-
tung: «Ich sage euch: Dieser kehrte als Gerechter nach Hause
zurück, der andere nicht. Denn wer sich selbst erhöht, wird er-
niedrigt, wer sich aber selbst erniedrigt, wird erhöht werden»
(18,14).
Die Frage, die sich angesichts dieser Szene jedem erprobten Ka-
tholiken aufdrängen muß, ist folgende: Was passiert, wenn je-
56
 Michel de Certeau, Art. Mystique, a.a.O., S. 1035 (Übers. JoH).
57
 Michel de Certeau, La Faiblesse de croire. Texte etablie et presente par
Luce Giard, Paris 1987, S. 223 (Übers. JoH).
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dermann Lukas gelesen hat? Dann stehen alle Pharisäer in der
Ecke und klopfen sich an die Brust. Denn wer sich selbst er-
höhen will, muß sich erniedrigen, und wer sich selbst erhöht...
Bibellektüre als «Gebrauchsanleitung»
Man kann Certeaus Forderung, die Bibel als eine «Gebrauchs-
anleitung» zu lesen, als Versuch interpretieren, aus derartigen
Beispielen die unvermeidlichen prozeduralen Folgerungen zu
ziehen. Kein «Evangelium» könnte das Gesetz «pharisäischer»
Institutionen jemals außer Kraft setzen, kein Geist den «toten
Buchstaben» jemals überwinden. Denn jede Außerkraftsetzung
der leeren Form muß sich binnen kürzester Zeit als ein Institu-
tionalisierungsprogramm erweisen, das zur Etablierung neuer
Leerformeln Anlaß gibt. Versteht man das Evangelium - statt
von ihm etwas fundamental Neues zu erwarten - hingegen als ei-
ne «Gebrauchsanleitung», so gleicht es einer spirituellen Werk-
zeugkiste. Um ein Bild Foucaults zu gebrauchen, auf den bereits
der Begriff der «Werkzeugkiste»58 zurückgeht: Der Jesus des
neuen Testaments gleicht dann einem Judokämpfer.59 Jesus, das
ist der Meister, der seine Schüler dazu anleitet, den Angriff eines
«Widersachers der göttlichen Gnade» zum richtigen Zeitpunkt
mit der richtigen Aktion zu erwidern. Niemals aber könnte er
für die Zuverlässigkeit der Werkzeuge (Handlungen, Gesten,
Erzählungen usw.), deren er sich in seiner Rolle als «Meister»
bedient, unumschränkte Haftung übernehmen. Denn was heute
als ein Akt spiritueller Überschreitung erscheint, kann sich be-
reits morgen als ein Akt der Unterwerfung unter das «Joch der
Knechtschaft» (Gal 5,1) erweisen.
Begreift man nicht nur die Bibel, sondern - ihrem jeweiligen
Selbstverständnis entsprechend - auch die Werke Foucaults und
Certeaus als «Werkzeugkisten», so bleibt allerdings zu fragen,
welcher der beiden «Kisten» man heute (mehr als zehn Jahre
58
 Vgl. hierzu: Regina Benjowski, Philosophie als Werkzeug, in: Wilhelm
Schmid, Hrsg., Denken und Existenz bei Michel Foucault. Frankfurt am
Main 1991, S. 168ff.
59
 Michel Foucault, Die Fröhliche Wissenschaft des Judo, in: Mikrophysik
der Macht. Michel Foucault über Strafjustiz, Psychiatrie und Medizin.
Berlin 1976, S. 108-113; in dieselbe Richtung zielt Certeaus an Clause-
witz' Abhandlung Vom Kriege anknüpfende begriffliche Unterscheidung
zwischen «Strategie» und «Taktik»: vgl. Michel de Certeau, Kunst des
Handelns. Übers, von Ronald Voullie, Berlin 1988, S. 87-89.
nachdem die beiden ungleichen Autoren ihre «Produktion»
einstellten) den Vorzug geben sollte. Wie bereits angedeutet,
vernachlässigt Foucaults vor allem unter amerikanischen Intel-
lektuellen einflußreiches Konzept einer Kunst ästhetischer
Selbsttransformation die Bedeutung jener «Gegengewichte», die
in Gestalt partikularer Institutionen und Traditionen verhin-
dern, daß die Praxis der Überschreitung im luftleeren Raum
agiert. Gegen Ende dieses Jahrhunderts scheint sich aber gerade
dies als eine gravierende Schwäche zu erweisen. Nur noch weni-
ges deutet heute darauf hin, daß das spätmoderne Individuum
durch tradierte Normen daran gehindert wird, sich selbst zu
transformieren. Die Kräfteverhältnisse scheinen sich vielmehr
umzukehren: Der «große Andere», der ihm die Anpassung an
die Gesetze der «Pharisäer» diktiert, maskiert sich heute als sub-
versiver «Lebenskünstler».
Contradiction heißt z.B. ein neues Parfüm, um das Calvin Klein
mit dem Slogan wirbt: «She is always and never the same». Und
selbst Hugo Boss versteht sich auf die Kunst der Selbsttransfor-
mation: «Don't imitate. Innovate» heißt der Slogan, mit dem er
für seine neueste Duftmarke wirbt60 - die subversiven Praktiken
des Foucaultschen Existenzkünstlers haben die Benutzerober-
fläche der Kosmetikindustrie erreicht. Man mag darüber speku-
lieren, wie der Judokämpfer Foucault auf diese nunmehr
neueste Runde im Kampf um Spiritualität und Wahrheit geant-
wortet hätte. Vielleicht hätte er mit seinem katholischen Alter
ego Certeau versucht, den ungebahnten Wegen zu folgen, die
einst Teresa von Avila und einige andere Mystiker gegangen
sind: «Sie wollten in einen verdorbenen, korrupten Orden ein-
treten und erhofften sich davon weder Anerkennungen, noch ih-
re Identität zu erlangen, sondern einzig ein Anderswerden ihres
notwendigen Wahns. So ließe sich in der Institution zugleich der
Ernst eines Realen und die Lächerlichkeit der von ihr zur Schau
gestellten Wahrheit entdecken.»61 Johannes Hoff, Tübingen
60
 Hierzu: Renata Salecl, Glauben wir an Autorität? Das Spiel mit der
Identität und die Intransparenz der Macht, in: Lettre International Nr. 42
(1998), S. 78ff.
61
 Michel de Certeau, Theoretische Fiktionen, a.a.O., S. 159. Ein erster
Entwurf zu einer institutionen- und kulttheoretisch fundierten Rekon-
struktion der Grundlagen christlicher Spiritualität im Anschluß an Cer-
teau, Foucault und Derrida, wird vom Verfasser demnächst unter dem
Titel «Spiritualität und Sprachverlust» veröffentlicht werden.
Zum Verrechtlichungsdilemma in Religion und Kirche
«Religion» ist stets Veränderungen unterworfen, schnelleren,
langsameren, gelegentlich auch abrupten. Seit etwa dreißig Jah-
ren verändert sich «Religion» wieder tiefgreifend in Westeuropa
und Nordamerika. Als erstes fällt ein häufig genanntes Paradox
auf. Einerseits verliert die traditionelle Religion in ihren insti-
tutionellen und strukturierten Formen, also vornehmlich die
Kirchen, rapide an Anziehungskraft, andererseits wächst das In-
teresse vieler MenscYeri an Religiön(eri) oder mit Religion ver-
wandten Themen.
Nach Ansicht verschiedener Soziologen wird die Bedeutung der
institutionellen Religion, also der Kirchen, in den kommenden
Jahrzehnten weiterhin abnehmen. Kirchenaustritt sowie Ver-
zicht auf Taufe dürften zunehmen. Die Marginalisierung der tra-
ditionellen, bislang Kultur und Geschichte des nordatlantischen
Raums beeinflussenden Religion wird für die Gesellschaft heute
noch kaum übersehbare Folgen haben. Die traditionellen Kom-
munikationsmöglichkeiten für religiöse Erziehung oder Nor-
menvermittlung werden weitgehend wegfallen (es wird kaum
noch christliche Familien oder gar Schulen geben). Das Ver-
schwinden religiöser Sozialisation hat direkte Folgen für das ge-
sellschaftliche Gefüge.
Die Kirchen, kulturelle Institutionen, denen die Sorge um die
Religion und die religiöse Versorgung (!) anvertraut waren (von
wem eigentlich?), sind weitgehend gesellschaftlich marginali-
siert, jedenfalls im Hinblick auf diese bislang zentrale Funktion
(ihre karitative Funktion ist bislang nur unwesentlich angeta-
stet). Eine allgemein abweisende Stimmung gegenüber Institu-
tionen jeglicher Art trifft auch die Kirchen. Sie tragen kaum
noch dazu bei, neue moderne Ausdrucksformen von Religion zu
entwickeln (Beispiel; Symbole, Riten; Musik, Tanz, Theater
usw.). In der sogenannten Erlebnisgesellschaft haben sie ihren
Platz (noch) nicht gefunden. Auch im sekundären Bereich der
«moralischen Erneuerung» kommen m. E. von den Kirchen bis-
lang lediglich unzureichende Impulse. Dennoch vermitteln die
Kirchen ein großes Erfahrungspotential, welches auch für die
moderne Gesellschaft nützlich wäre.
Religion und Religiosität
Da die Zeit geschlossener Weltbilder in der heutigen pluralen
Gesellschaft vorbei sein dürfte, kompliziert sich obendrein die
Situation der tradierten Religion. Angesichts der heutigen Situa-
tion muß darum mit Karl Gabriel gefragt werden, ob man von
einem gewissen Punkt an nicht mehr vom Wandel des Religiö-
sen sprechen kann, sondern schlicht von seinem Verschwinden.
In diesem Zusammenhang muß zumindest auch kurz auf Unter-
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